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ABSTRACT

This article examines the story of the Prophet Musa and the Prophet Khidir which are contained
in Qs. Al-Kahfi 60-82. It is commonly known that the story tells of the mystical and suprarational
events experienced by Prophet Musa while studying from Prophet Khidir. However, in this article,
the study of the story of the Prophet Musa and Khidir becomes more interesting because - by using
a descriptive-analytical approach-the writer tries to uncover the story through Ibn 'Arabi's
perspective as stated in his commentary; 7afsir Ibn 'Arabi. As we know that the interpretation of
Ibn 'Arabi by Husain al-Zahabi is categorized as a Sufi nadzari interpretation, which is an
interpretation that is built to strengthen and promote philosophical and mystical theories adhered
to by the commentators. As a result, Ibn 'Arabi's interpretation of the story is very different from
the existing mainstream interpretation. In that sense, Ibn 'Arabi brought his interpretation of the
story into the Sufistic-philosophical discourse. Because, in this story Ibn 'Arabi does not interpret
it as a human journey physically (wadak) but is interpreted symbolically-allegorically, namely a
spiritual journey, in which case the Prophet Musa is interpreted as a heart that wants to reach maga
m kamal or makrifat to Allah through the guidance of the Prophet Khidir which is interpreted as a
holy reason (al-‘agl al-qudsi).

Keywords: Ibn ‘Arabi Sufistik-Philosophical Hermenutika, The Story of Prophet Musa and Prophet Khidir

ABSTRAK
Artikel ini mengkayi kisah Nabi Musa dan Nabi Khidir yang termakinb dalam Qs Al-Kahfi 60-82. Lagim diketabui
babwa kisab tersebut menceritakan persistiwa-peristiva yang bersifat mistis dan suprarasional yang dialami oleh Nabi Musa
ketika berguru kepada Nabi Kbidir. Namun dalam artikel ini, kajian tentang kisah Nabi Musa dan Khidir menjadi lebib
menarik Rarena dengan menggunakan pendekatan deskriptif analitis- penulis mencoba mengnak fkisah tersebut melalui
perepseketif Ibnn ‘Arabi yang tertnang dalam kitab tafsirnya; Talsir Ibn ‘Arabi. Sebagaimana kita ketabui babwa tafsir Ibn
Arabi tersebut oleh Husain al-Zahabi dikategorikan sebagai tafsir sufi naz}ari, yaitu tafsir yang dibangun untuk
menmperkutat dan mempromosikan teori-teori filsafat dan mistik_yang dianut oleh mufasir. Walbasil, penafsiran 1bn ‘Arabi
terkait kisah tersebut berbeda janh dengan mainstream tafsir yang sudabh ada. Dalam artian, 1bn ‘Arabi membawa
penafsirannya atas kisah tersbeut masuk kedalam diskursus sufistik-filosofis. Sebab, dalam kisal tersebut Ibn “Arabi tidak
menafsirkannya sebagai perjalanan manusia secara jasmaniab (wadak) akan tetapi ditafsirkan secara simbolis-alegoris, yakni
sebualh perjalanan rubaniab, yang dalam hal ini Nabi Musa ditafsirkan sebagai kalbu (bati) yang ingin mencapai magam
kamal atau makrifat kepada Allah melalui bimbingan Nabi Kbidir yang ditafsirkan sebagai akal suci (al-‘aql al-qudsi).

Kata Kuncit: Hermenutika Sufistif-Filosofis 1bn ‘Arabi, Kisah Nabi Musa dan Nabi Khidir
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PENDAHULUAN
Dalam artikel ini, penulis tertarik

untuk mengkaji sebuah penafsiran bercorak
sufi-falsafi yang ditorehkan oleh Syaikh al-
Akbar Muhyiddin Ibnu ‘Arabi. Adapun fokus
kajiannya adalah terkait penafsirannya tentang
kisah perjalanan Nabi Musa dan Nabi Khidir
(QS. Al-Kahfi 60-82) yang tertuang dalam
kitabnya yang berjudul Tafsir Ibn ‘Arabi.
Membincangkan Ibn ‘Arabi tentunya tidak
bisa dilepaskan dari diskursus tasawuf-falsafi,
terlebih
kedalam wilayah penafsiran teks maka akan

jika diskursus tersebut masuk
memberikan nuansa sufistik-filosofis dalam
penafsirannya. Hal ini dalam tradisi tafsir
dikenal istilah corak tafsir (/aun al-tafsir).

Abdul

memberikan

Mustagim dalam hal ini
bahwa  yang
dimaksud corak tafsir adalah nuansa atau

penjalasan

karakteristik khusus yang mewarnai sebuah
penafsiran dan merupakan salah satu bentuk
ekspresi intelektual seorang mufassir ketika ia
menjelaskan maksud-maksud ayat al-Qut’an.
Kata kuncinya adalah terletak pada dominan
atau tidaknya sebuah pemikiran atau ide
tersebut  dalam  sebuah

(Mustagim,  2008).  Dalam
hermeneutik, nuansa atau ekspresi yang

penafsiraan
perspektif

muncul dari seorang mufassit (reader) itu
dialektika
mufassir dengan dimensi ontologisnya yakni

berakar dari proses seorang
cara berada manusia (dasein). Dari proses
kesejarahan tersebut kemudian terakumulasi
menjadi sebuah cakrawala (borizon) yang
membatasi pergerakan pemahaman manusia
terthadap realitas. Dengan kata lain cara
memahami manusia tidak bisa lepas dari
horizon yang itu merupakan pra-struktur
pemahaman sebelum manusia memahami

sesuatu.

Jadi,

seorang mufassir dalam menginterpretasikan

keterlibatan subyektifitas
sebuah teks merupakan hal yang lumrah
karena memang itu merupakan pra-struktur
yang
kognitif  mufassir

pemahamaan terakumulasi ~ dalam

dimensi yang pada
gilirannya turut andil dalam mewarnai sebuah
interpretasi.

Jika

persinggungan antara teks al-Qur’an dengan

dirunut secara  genealogis,
sufisme berlangsung dalam aktifitas exegesis
dan eisegesis sekaligus yang hal ini-menurut
Husain al-Zahabi- karena didasarkan pada
tipologi tasawwuf yang terbagi menjadi dua
macam, yakni fasawuf nazari (teoritis) dan
tasawuf ‘amali (praktis) (Al-Zahabi, 2000).
Dengan berpijak pada dua varian tasawwuf
tersebut, seiring berjalannya waktu, para sufi
baik dari kalangan nazari (teoritis) dan tasawuf
‘amali (praktis) mencoba masuk ke dalam
ranah interpretasi teks. Dalam artian, sebagian
dari mereka mencoba memformulasikan
pemikirannya terkait pemahaman mereka
terthadap al-Qur’an menjadi sebuah karya
tersendiri yang kemudian dikenal dengan
kitab tafsir mazhab sufi atau bercorak sufistik.

Dengan merujuk ke kitab a/-Tafsir wa
al-Muftassirun, Husain al-Zahabi membagi
produk tafsir dari dua aliran sufi tersebut
menjadi dua kategori yaitu al-taf3ir al-sufi al-
nazari dan al-tafSir al-sufi al-isyari (Al-Zahabi
2000). Adapun yang pertama adalah tafsir
yang dibangun untuk memperkuat dan
filsafat

mistik yang dianut oleh penafsir. Sedangkan

mempromosikan  teori-teori dan
yang kedua adalah pentakwilan ayat-ayat al-
Qur’an yang berbeda dengan makna lahirnya
sesuai dengan petunjuk khusus yang diterima
para tokoh sufisme namun di antara kedua
makna tersebut

dapat

dikompromikan.
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Kemudian, setelah mengkategorisasikan tafsir
sufi menjadi dua kategori, Husain al-Zahabi
tafsir Ibn ‘Arabi kedalam

kategori tafsir sufi nazari. Hal ini didasarkan

memasukkan

atas beberapa aspek. Pertama,
keterpengaruhanya Ibnu Arabi dengan teori-
teori filsafat. Kedua, keterpengaruhannya
Ibnu ‘Arabi dengan teori wahdah al-wujud,
Ketiga, men-giyas-kan yang ghaib dengan
alam nyata (syahid). Keempat, menundukkan
kaidah gramatikal arab kepada teori-teori
sufistiknya (Al-Zahabi, 2000).

Berangkat dari pemaparan al-Zahabi
di atas, yakni terkait dengan tafsir Ibnu ‘Arabi
yang identik dengan corak fafSir sufi nazari,
penulis dalam artikel ini tertarik mengangkat
tema ini untuk dijadikan objek penelitian
karena didasarkan atas dua alasan: Pertama,
ayat-ayat yang menceritakan kisah Nabi Musa
dan Nabi Khidir ini banyak sekali memuat
pesan-pesan yang bersifat esoterik seperti
halnya jamak dijumpai dalam kitab-kitab
tafsir, sehingga menurut hemat penulis kisah
tersebut akan lebih menarik jika dikupas
melalui penafsirannya Ibn ‘Arabi yang bersifat
sufi-nazari sebagaimana yang telah dipaparkan
oleh al-Zahabi di atas. Kedua, penulis hendak
menulusuri nalar sufistik yang mendasari Ibnu
‘Arabi dalam menafsirkan ayat-ayat al-Quran
yang bercerita tentang perjalanan Nabi Musa
Nabi  Khidir, kata

membuktikan apakah memang benar murni

dan dengan lain
nazari sebagaimana penilaian al-Zahabi atau

kolaborasi antara nazari dan ishari.

METODE PENELITIAN
Untuk menjawab

akademik ini, penulis menggunakan metode

kegelisahan

analisis deskriptif yaitu teknis analisis data
yang dilakukan dalam rangka mencapai

pemahaman terhadap sebuah fokus kajian
yang kompleks, dengan cara memisahkan
tiap-tiap bagian dari keseluruhan fokus yang

dikaji. Hal dimaksudkan
penelitian itu dapat menggambarkan secara

tersebut agar
detil dari keseluruhan objek kajian tersebut
(Soehadha, 2012). Jadi langkah-langkah yang
akan ditempuh penulis dalam penelitian ini
adalah:
menginventarisasi ayat-ayat yang berkaitan
dengan kisah Nabi Musa dan Nabi Khidir
dalam al-Qur’an yakni dalam surat al-Kahfi

Pertama, penulis akan

ayat 60-82. Kemudian ayat-ayat tersebut
Ibnu
sehingga

ditafsirkan menggunkan perspektif
‘Arabi
dapat

secara  deskriptif-analitis

ditemukan bagaimana sebenarnya
konstruksi penafsiran Ibnu ‘Arabi teradap
ayat-ayat yang tersebut secara komperhensif.
Lain daripada itu, penulis juga menggunakan
sebuah

yang  bertujuan

metode
teknik
menyediakan informasi, penjelasan, alasan-

analisis-eksplanasi
data

yaitu
analisis

alasan, dan pernyataan-mengapa suatu hal
bisa terjadi (Soehadha, 2012).

Penelitian ini menggunakan dua
sumber data, yaitu data primer dan sekunder.
Yang dimaksud dengan data primer dalam
penelitian ini adalah kitab 7afsir Ibn ‘Arabij,
sebuah karya tafsir yang dinisbatkan kepada
Syaikh al-Akbar Muhyiddin Ibn ‘Arabi sebagai
sumber utama. Sedangkan yang dimaksud
sumber sekunder dalam penelitian ini adalah
buku-buku, kitab, jurnal, dan artikel yang
berkaitan dengan tema yang dibahas sebagai

sumber pendukung.
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HASIL DAN PEMBAHASAN
PARADIGMA TAFSIR SUFI DAN
KLASIFIKASINYA

Salah satu hal yang mendasari

penafsiran sufi adalah kenyataan bahwa
kalamullah yang tidak
memiliki batas sebagaimana diungkapkan
dalam QS 18:109 dan 31:27. Maka dengan
sendirinya tidaklah bijaksana jika membatasi

adalah  dimensi

al-Quran hanya dengan satu penafsiran
tertentu yang kemudian dianggap sebagai
satau-satunya penafsiran yang sesuai dengan
maksud Allah yang sebenarnya atas kalam-
Nya (Syarifuddin, 2004).

Berangkat dari kesadaran tersebut,
dalam tafsir sufi dikenal dengan adanya empat
siklus jejaring tafsir sufistik yang dikenal
dengan istilah ganun al-tarbi Ii al-ta’wil al-
sufi, yang mencakup aspek zahir (objective)
atau praktikal, batin  (subjective) atau
metaforikal, fad (intersubjective) atau legal,
dan matla’ (interobjective) atau testimonial
(Riyanto, 2014). Kategorisasi demikian ini
didasarkan atas hadis yang diriwayatkan oleh
al-Faryabi dan sangat popular dalam tradisi

sufisme yaitu:

e ax IS5 an G IS a5 el 4 U

Setiap ayat memiliki makna zahir dan
batin, dan setiap huruf memiliki had
dan setiap had memiliki matia’.

Adapun penjelasan terkait pemaknaan
zahir, batin, had, dan matia’ para ulama
Al-Zahabi
kitabnya a/-tafsir wa al-mufassirun menuliskan

berselisih  pendapat. dalam
beberapa pendapat mengenai makna tersebut.
Ada yang berpendapat bahwa yang dimaksud
zahir

makna

adalah teks/lafalnya ayat sedangkan

batin adalah  ta’wilnya ayat.

Sementara had adalah batas akhir dari suatu
makna yang telah di kehendaki oleh Allah,
sedangkan matla’ ialah dimensi makrifat,
yakni sesuatu yang bisa mengantarkan kepada
sebuah pengetahuan atau pemahaman sesuai
dengan yang dikehendaki teks (Al-Zahabi,
2000).

Pemahaman terhadap ayat al-Qur’an
oleh orang-orang sufi disinyalir telah ada sejak
zaman awal perkembangan Islam, hal ini
didasarkan atas perkembangan tasawuf yang
telah ada sejak zaman Nabi Muhammad.
Kendati

setidaknya para sahabat yang menggeluti

belum terformulasikan namun
kehidupan asketik telah melakukan penafsiran
terthadap al-Qur’an meskipun tidak utuh 30
juz. Seiring dengan berjalanya waktu, sebagian
dari kaum sufi mencoba memformulasikan
pemikirannya terkait pemahaman terhadap al-
Qur’an menjadi sebuah karya tersendiri yang
kemudian dikenal dengan kitab tafsir mazhab
sufi sufistik. Berdasarkan
catatan al-Zahabi, kitab tafsir sufistik tersebut
telah ada sejak abad ke tiga Hijriyah yakni

atau bercorak

dengan munculnya kitab A/-TafSir al-Qur’an
al-‘Azim karya Abu Muhammad Sahl ibn
‘Abdullah ibn Yunus ibn ‘Isa ibn ‘Abdullah al-
Tustari (Al-Zahabi, 2000). Selanjutnya pada
kisaran abad ke-delapan Hijriyah muncul
kitab sufistik yang berjudul Tafsir Ibn ‘Arabi
karya Syaikh Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi.
Berangkat dari kemunculan tafsir-
tafsir yang bercorak sufistik ini kemudian
sebagian ulama mencoba untuk meneliti
kerangka berpikir yang digunakan oleh para
mufasir  sufi sebagai landasan dalam
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dan mencari
tahu epistemologi yang menjadi pijakan
pokok dari tafsir-tafsir sufistik tersebut. Maka
dari sini kemudian muncul pembagian tafsir
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sufi menjadi dua kategori (Kurdi, 2010).
Pertama, tafsir sufi al-nazari yaitu tafsir sufi
yang dibangun di atas teori-teori filsafat
(Dimyati, 2016). Dengan kata lain mufasir
dalam menafsirkan  ayat-ayat al-Qur’an
melenceng jauh dari tujuan utamanya yaitu
untuk menemukan makna otentik dari suatu
ayat, namun yang terjadi justru sebaliknya,
yakni penafsiran terhadap al-Qur’an yang
lebih menekankan pada dimensi makna batin
dalam rangka ingin memberikan justifikasi
terhadap konsep atau teori sufi-falsafi. Kedua,
Tafsir sufi isyari yakni pentakwilan ayat-ayat
al-Quran yang berebeda dengan makna
lahirnya sesuai dengan petunjuk khusus
(isyarat khafiyyah) yang diterima para tokoh
(Dimyati, 2016). Yang menjadi
asumsi dasar dalam tafSir isyari adalah bahwa

sufisme

al-Qur’an mencakup apa yang zahir dan batin.
Makna zahir dari al-Qur’an adalah teks ayat
sedangkan makna batin-nya adalah makna
isyarat yang ada di balik makna tersebut.

NALAR SUFISTIK-FILOSOFIS DI

BALIK PENAFSIRAN KISAH NABI

MUSA DAN NABI KHIDIR
Dalam bab ini  penulis

menunjukkan bahwa penafsiran Ibn ‘Arabi

ingin

terkait kisah tersebut berbeda jauh dengan
mainstrear tafsir yang sudah ada. Dalam artian,
Ibn ‘Arabi membawa penafsirannya atas kisah
tersebut masuk kedalam diskursus sufistik-
filosofis. Sebab, dalam kisah tersebut Ibn
‘Arabi banyak memasukkan diskursus filsafat
Islam ke dalam penafsirannya dan disamping
itu ia juga tidak menafsirkannya sebagai
perjalanan manusia secara jasmaniah (wadak)
akan tetapi ditafsirkan secara simbolis-
alegoris, yakni sebuah perjalanan ruhaniah,

yang dalam hal ini Nabi Musa ditafsirkan

sebagai kalbu (hati) yang ingin mencapai
maqam kamal atau makrifat kepada Allah
Nabi Khidir yang
ditafsirkan sebagai akal suci (al- ‘aq/ al-qudsi).

melalui  bimbingan
Sebagaimana telah disinggung di atas
bahwa ayat-ayat yang berkisah Nabi Musa dan
Nabi Khidir itu terdapat dalam QS. Al-Kahfi
yakni dari ayat 60 sampai dengan ayat 82 yang
totalnya berjumlah 23 ayat, sehingga untuk
memudahkan menganalisis maka dalam hal
ini penulis akan membagi ayat-ayat tersebut
menjadi empat bagian, yakni berdasarkan
episode-episode yang terjadi dalam kisa Nabi
Musa dan Khidir. Pertama, perjalanan Nabi
Musa untuk menemui Nabi Khidir. Kedua,
pertemuan Nabi Musa dengan Nabi Khidir.
Ketiga, Nabi Musa menuntut ilmu kepada
Nabi Khidir. Keempat, perpisahan Nabi
Musa dengan Nabi Khidir. Berikut ini adalah
kategorisasi ayat-ayat dan penafsirannya
berdasarkan masing-masing episode:
1. Perjalanan Nabi Musa Untuk Menemui
Nabi Khidir
Terdapat enam ayat yang berkisah
tentang perjalanan Nabi Musa untuk
menemui Nabi Khidir, yakni dimulai ayat
00 sampai ayat 65. Berikut adalah uraian
dan yang

ayat-ayat penafsirannya

berkaitan dengan peristiwa tersebut:

bl Ll sl aaall S I Jiss Yy gl
Glal) g uil) 51 ) s ge JE ) 5 1 0
& ilall 5yl e S8l Y gl (o0 V) ol
el o) il alia 5 ALY 5 ) a3 zlaY)

(Al-Hatimi, 2006).2% sh 830l 15 (L

Dari bisa dilihat
bagaimana penafsir memaknai kata Musa,

uraian di atas
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fata, dan Majma’ al-Balhrain jauh dari
makna zahirnya, dalam artian penafsir
dalam hal ini tidak berangkat terlebih
dahulu dari

mendasarkan penafsirannya pada riwayat

analisis kebahasaan atau
hadis atau pendapat penafsir lainnya

sebagaimana lazimnya dalam tafsir
eksoterik. Namun, dalam penafsiran ini,
penafsir  justru memberikan  sebuah
tafsiran yang bersifat jjtihadi dan esoterik.
Adapun penjelasan dari penafsiran yang
bersifat jjtihadi dan esoterik  tersebut
adalah sebagai berikut: Dalam kisah ini
Musa ditafsirkan sebagai kalbu (qalb).
Secara etimologi, kalbu (ga/b) adalah
“tahwil al-syai’ ‘an wajhihl” yang artinya
adalah

permukaanya”.

“menggeser sesuatu dari sisi

Sedangkan dalam
terminologi sufistik, kalbu adalah tempat
turunya ilham dan tempat kasyf Kasyf
adalah hijab

diperlihatkanya makna-makna gaib dan

tersingkapnya sehingga
perkara-perkara hakikat yang ada di balik
hijab. Para sufi menjadikan kalbu tersebut
sebagai medium untuk ma’rifat kepada
Allah (Al-Hakim, 1981).

adalah
terthadap kata fata. Secara etimologis fata

Selanjutnya penafsiran
adalah pemuda (al-syab) sedangkan dalam
terminologi sufi, fata berarti kondisi kuat
atau vitalitas (magam al-quwwah), makna
ini sebenarnya diambil (dalam istilah ilmu
balaghah disebut majaz isti’arah) dari sifat-
sifat yang dimiliki oleh seorang pemuda
yaitu sifat mulia, wibawa, dan pemberani
(Al-Hakim, 1981). Adapun pengertian nafs
adalah substansi (al-jauhar) yang lembut
yang membawa unsur kehidupan, cinta,
dan kehendak (Al-Qasyani, 1992). Jadi,
penafsir dalam hal ini memaknai pemuda

sebagai nafsu karena untuk menunjukkan
bahwa antara nafsu dan pemuda memiliki
sisi keserupaan yaitu dalam hal vitalitasnya.

Kemudian istilah yang terakhir adalah
Majma’ al-Bahrain. Sama seperti halnya
penafsiran sebelumnya, yakni penafsir
cenderung memaknainya secara arbitrer.
Dalam artian penafsir tidak menjelaskan
korelasi pemaknaan antara makna zahir
dan batin. Tetapi, Majma’ al-Bahrain
dalam kisah ini ditafsirkan sebagai multaga
al-‘alamaini , yakni tempat bertemunya
dua alam yaitu alam ruh dan alam jasmani.
Hal ini sangat berbeda jika dibandingkan
dengan tafsir-tafsir eksoterik, misalnya
seperti penafsirannya /bn ‘Asyur. Menurut
adalah

sebuah tempat yang berada di daerah

Ibnu ‘Asyur, Majma’ al-Bahrain

Palestina yang merupakan muara dari
sungai Yordania yaitu Danau Tiberias.
Sepanjang sungai ini adalah daerah yang
dilewati Nabi Musa dan kaumnya ketika
dikejar oleh Firaun dan bala tentaranya.
Orang-orang Israil menyebutnya dengan
nama Bahr al-Jalil (samudera yang agung)
Ibn ‘Arabi

sebagai

(Asyur, n.d.). Kemudian
melanjutkan
berikut:

penafsirannya

daalall 3 palall 3 ) puall 8 (Leghn aana el Lali)
ale osill 13wl Al Cugall s 5 (Lagl s Lousd)
dd oS Ll oY asall ¥ g sl
Q}Q\Aﬂbwcjbl\@ B‘)yas\o&é;\d}m}l\
(s 22508) Aoy jall g il Boa g 3 el (52
LS Ll 5 5 (L) Vsl S LS L 2l a8
e aaiy ol dajiie padl (B ag ke B oS

(Al-Hatimi 2006)z=

Terdapat dua penafsiran yang bersifat
fjitihadi dan esoterik dalam penafsiran di
atas yaitu Aut (ikan) dan bahr (samudera).
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Untuk yang pertama, penafsir memberikan
keterangan bahwa ikan tersebut adalah
satu spesies dengan ikan yang menelan
Nabi AS.
penjelasan  terkait sumber pemaknaan
Padahal,
penulis terhadap kitab-kitab tafsir, penulis
yang
menjelaskan bahwa ikan tersebut masih

Yunus tanpa memberikan

tersebut. sejauh  penulusuran

tidak menemukan  penafsiran
satu spesies dengan ikan yang menelan
Nabi Yunus AS. sebagaimana keterangan
yang tertulis dalam 7afsir Ibn ‘Arabi
tersebut. Para penafsir hanya sekedar
menjelaskan bahwa ikan tersebut dalam
keadaan mati yang fungsinya adalah
sebagai bekal ketika melakukan perjalanan
dan
tinggalnya Nabi Khidir ketika ikan tersebut

sebagai penanda atas tempat
tiba-tiba meloncat dalam keadaan hidup
(al-Taba’taba’i, 1997).

Adapun  penafsiran  selanjutnya
adalah terkait dengan kata bah}r dalam
potongan ayat yang berbunyi
“fattakhazahu sabilahu fi al-bahri saraba”
adalah: “Lalu

melompat mengambil jalannya ke laut itu”.

yang artinya tkan itu
Penafsir memberikan pemaknaan bahwa
yang dimaksud dari samudera (bahr) dalam
adalah  tubuh  yang
dengan samudera. Jadi,

menurut penafsir yang dimaksud bukanlah

ayat  tersebut

diserupakan

melompat ke samudera sungguhan, tetapi
tubuh yang digambarkan seperti samudera.
Dari sini bisa dilihat bahwa penafsir dalam

hal
esoteriknya dan tidak mempertimbangkan

ini  menafsitkan ayat dari sisi

aspek zahirnya teks karena memang secara
tekstual antara samudera dan tubuh tidak
makna yang

memiliki korelasi

memungkinkan untuk dipadukan (al-
tatbig) di antara keduanya.

i o Gl csall 8 jlia lSa (1) 5la Lald)
Ji gla Vs tudl & cualy aly g sall s caaill
Ay s (Y (Lelae Ll 0B Lai) 5 ol (pa o221
U (o il ) s ) 3 4L Lo ) iy | s
(Al-Hatimi, \&da 533 5ll cuai s (Luailia

2006)

Dalam pemaparan di atas, terdapat
dua penafsiran yang sangat esoterik dan
jauh dari makna literal teks: Pertama,
penafsiran atas peristiwa yang terjadi pada
saat Musa meminta makanan kepada
pemudanya yang menurut penafsir
peristiwa tersebut terjadi di siang hari, hal
ini berdasarkan pada waktu sebelumnya
yaitu ketika masih di dalam Rahim. Kedua,
penafsiran terhadap kata nasba (letih) yang
secara literal teks maksudnya adalah letih
yang disebabkan oleh perjalanan, tapi oleh
penafsir kata tersebut ditafsirkan menjadi
letih karena proses melahirkan. Jadi, dari
penjelasan di atas dapat ditarik benang
bahwa  kedua

tersebut murni ijtihad dari penafsir, karena

merahnya penafsiran

melihat literal teksnya tidak ditemukan

indikasi ~ (isyarat) pemaknaan  yang
mengarah terhadap kedua penafsiran
tersebut.

(sl (Boaall ) Ll 3y (e e (<l JB)
ade Wil Y (Qsadl G A8) gl )2 jail)
sl Log sl (o830 o lapil W) 4l L)
¢ anall s S o Jlal e el W) o <A o
Al ogal) 330 Cpm 181 QIS uige Y D
@“iﬁ ‘O%_M‘ s JE L e adll gf
ol K3 aa¥ s adll () ) el Uash
dundls 583 Ja Jall O upal el
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(Al-Hatimi, .sS3ll ol g8 4ia Caaidl)
2006)

Sama halnya seperti penafsiran-
penafsiran sebelumnya, dalam ayat ini
penafsir juga memberikan pemaknaan
terhadap kata al-sakhrah yang secara literal
bermakna batu, tetapi oleh penafsir kata
tersebut dimaknai menjadi dada (a/-nahr)
yang
komperhensif terkait korelasi antara kata
al-sakhrah  dan

penafsiran terhadap kata al-syaitan yang

tanpa memberikan  penjelasan

al-nahr. Begitu juga

oleh penafsir ditafsitkan sebagai al-wahm
(ilusi), yakni ilusi yang sama seperti ilusi
yang dulu telah sukses memperdaya Nabi
Adam dengan wujud pohon. Namun, lagi-
lagi penafsir tidak memberikan analisis
yang komperhensif terkait pemaknaan
tersebut baik dari sisi lingusitiknya maupun
historisnya, malahan sebaliknya penafsir
mencoba membawa penafsiranya dalam
ranah yang esoterik dan cenderung arbitrer
(ijtihadi).

S A Al 03831 5 gl Galai 2 sl (<l JB)
flel 58 (e sm s oaie usse 20 5 AN o adll
Y il Jiall dalias JLSI ) 8 3 ) cada
G (sl e 1) il 1 3 V) oS
Oy Vsl IS LS (V) 5 kil alia ) 3 5
S b da sl e Laa YT ety s (Lanal)
e e e g g o) Jaal) aa g S JWSI )
(Al-Hatimi, Aes 5 4lie 45 e (a peada 4l

2006)

Berdasarkan analisis terhadap
penafsiran di atas, penulis mendapatkan
dua istilah sufistik-filosofis yaitu a/-kamal
dan al-‘aql al- qudsi (akal suci) (Noet,

1995). Di samping itu, penulis juga melihat

bahwa
penafsiranya atas kisah Nabi Musa dan
Nabi Khidir ini masuk ke ranah simbolis.
Dalam artian penafsiran tersebut tidak

penafsir  mulai  menggiring

berupaya untuk mengungkap fakta tentang
kisahnya, tetapi kisah tersebut dimaknai
sebagai sebuah perlambang atau kiasan
dari perjalanan ruhaniah seseorang untuk
menuju ke level tertinggi dari tingkatan
spiritualitas yang oleh penafsir, level

tertinggi  tersebut diistilahkan dengan
magqam kamal.

Magam  kamal  adalah  istilah
sufistiknya Ibnu ‘Arabi untuk

menggambarkan fase ruhaniah sesorang
yang telah mampu merealisasikan /men-
tahqiq wujud Tuhan sehingga pada dirinya
tercermin nama-nama dan sifat Tuhan.
Orang yang telah mencapai magam ini
dinamakan dengan al-insan  al-kamil.
Seseorang yang telah masuk ke dalam fase
ini, jiwa dan kalbunya suci, bebas dari hawa
nafsu dan ikatan badaniah sehingga
mampu menyingkap realitas-realitas segala
sesuatu (Saliba, 1982).

Adapun argumen berikutnya yang
menguatkan bahwa kisah ini bersifat
kiasan adalah penafsiran kata ‘abd yang
oleh mayoritas ulama’ dimaknai sebagai
Nabi Khidir berdasarkan hadis yang
riwayatkan oleh Ibnu ‘Abbas. Namun,
oleh penafsir kata tersebut ditafsirkan
secara arbitrer sebagai akal suci tanpa
hadis

penafsiran pada umumnya. Perlu diketahui

melihat  riwayat sebagaimana
bahwa akal suci ini adalah terminologi
dalam filsafat. Namun, sebelum masuk ke
akal
menjalaskan terlebih dahulu pengertian

akal. al-falsafi

pembahasan suci, akan

penulis

Dalam al-mu’jam
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diterangkan bahwa para filosof memaknai
akal  kurang lebih menjadi  tujuh
pemaknaan (Saliba, 1982). Akan tetapi, di
sini hanya akan diambil satu dari sekian

pemaknaan atas akal tersebut sesuai
dengan pembahasan  ini, yakni
pembahasan tentang akal suci yang

dikemukakan oleh para filosof muslim.
Menurut filosof muslim, akal adalah
potensi jiwa yang mampu menkonsepsikan
suatu makna, menyusun premis-premis,
dan mampu untuk membuat sebuah
analogi. Adapun perbedaan akal dengan
panca indera adalah bahwa akal itu mampu
untuk melepaskan atau memisahkan antara
wadak dan materi beserta sifat-sifat
(atribut) yang menempel dalam materi
tersebut, sedangkan panca indera tidak
mampu untuk demikian. Dari sini dapat
diambil benang merahnya bahwa akal
adalah daya pemisah (quwwatu tajrid) yang
mampu menguarai antara wadag dengan
materinya dan mampu untuk menangkap
holistik,
halnya pemisahan antara substansi-sifat,

makna-makna secara seperti
sebab-akibat, tujuan- sarana, dan baik—
buruk. Dari definisi akal ini, kemudian para
filosof membagi akal menjadi empat
tingkatan:

1) Al-‘aql al-hayulani (intellect hylique)
yang
menangkap seluruh pengetahuan.

2) Al-‘aql bi al-Malakah (babitual intellect)
adalah akal yang
menangkap pengetahuan secara daruri.

potensi murni siap untuk

sudah mampu

Artinya, pengetahuan yang diperoleh
itu secara langsung tanpa melalui

dalil.

pengetahuan bahwa api itu panas.

penelitian  dan Seperti

3) Al-‘aql bi al-fi’li (intellect in act) adalah
akal yang menampung teori-teori atau
akal yang sudah mampu berteoritisasi

sudah
mengaktualisasikannya kapanpun ia
kehendaki.

4) Al-‘aql al-mustafad (intellect acquired)
adalah akal yang telah sanggup berpikir

dan mampu untuk

tentang hal-hal yang abstrak dengan
tanpa daya dan upaya. Dinamakan
akal
kemampuannya.

dengan mustafad  karena

Dari sekian tingkatan akal manusia
tersebut, terdapat akal yang kedudukannya
lebih tinggi dari semuanya yaitu al-‘aq/ al-
fa’al  (intellect active). Dalam perspektif
syariat Islam, al-‘aq/ al-fa’al ini dikenal
dengan malaikat Jibril (Al-Tahanawi 1996).
Apabila akal telah
memiliki kesiapan penuh (seakan-akan ia

manusia tersebut

telah mengetahui segala sesuatu dari
dirinya sendiri) untuk tersambung ke al-
‘aql al-fa’al maka akal tersebut dinamakan
dengan akal suci. Jadi, akal suci adalah akal
yang derajatnya yang lebih tinggi daripada
akal
umumnya dimiliki oleh manusia tersebut.

keempat tingkatan yang pada
Menurut ibnu Sina, akal suci adalah
kondisi dari al-‘aq/ al-hayulani yang telah
siap untuk terkoneksi dengan al-‘aql al-
fa’al
segala sesuatu dengan sendirinya, dan akal

seakan-akan ia telah mengetahui

suci ini sejenis dengan akal yang dimiliki
oleh para Nabi dan merupakan tingkatan
tertinggi dari akal manusia (al-Hafni,
2000).

u.cj‘);.dhu}.\uyus Lﬁi (L\J.\.c u,na.aa‘)aw])
ol Al &y sl gl e el 315l
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e (Wl Ul (g oliale ) daiall 5 il BT o
s 5 Sl Agalll KN gliall y Al i jladl)
(Al-Hatimi, 2006).cs »s pals

Uraian di atas merupakan penjelasan
dari penafsir terkait kata ragmah dan iim
yang keduanya merupakan keterangan
lanjut dari kata ‘abd yang ditafsirkan
sebagai akal suci. Dalam ayatnya dijelaskan
bahwa keistimewaan dari ‘Abd atau akal
suci tersebut adalah disebabkan adanya
rahmah dan ‘ilm yang diberikan oleh Allah.
rah}mah  adalah

kesempurnaan yang bersifat abstrak (kamal

Menurut  penafsir,
ma’nawi) yang terlepas dari unsur materi
dan suci dari segala arah. Dalam artian,
pengetahuan tersebut merupakan
kebenaran absolut yang tidak parsial dan
bukan kebenaran perspektif.

Di samping itu, penafsir juga
bahwa

keistimewaan lain dari akal suci adalah

b

menambahkan keterangan

diberikan kepadanya al-nuriyah al-mahdah
al-mahdah
adalah terminologi dalam filsafat timur.

(cahaya murni). Al-nuriyah
Menurut para filosof, Cahaya (nur) dibagai
menjadi dua: 1) A/l-Nar al-‘Arid}, yaitu
cahaya yang tidak bisa berdiri sendiri.
Artinya membutuhkan tempat atau format
untuk bersinar seperti matahari dan bulan.
2) Al-Nur al-mahd; yaitu cahaya yang bisa
berdiri tidak
membutuhkan tempat atau format untuk

sendiri, dalam artian
besinar. Kemudian yang kedua ini dibagi
lagi menjadi dua. Pertama, cahaya yang
masih membutuhkan kepada cahaya lain,
contohnya seperti akal dan jiwa. Kedua,
cahaya yang mutlak tidak membutuhkan
apapun, ia

mampu bersinar dengan

sendirinya, cahaya ini adalah Al-Haq SWT
(Al-Tahanawi 1990).

Selanjutnya, penafsir memberikan
penjelasan terkait keistimewaan kedua yang
dimiliki oleh akal suci yaitu diberikan
kepadanya sebuah %% Menurut penafsir,
yang dimaksud ‘lm dalam ayat tersebut
adalah  pengetahuan-pengetahuan  suci
tentang seluruh realitas yang ada di sisi
Allah

ladunniyyah) tanpa melalui pembelajaran

(al-haqaiq al-kulliyyah al-

dari seorang manusia. Adapun A/l-haqaiq
al-kulliyah
haqiqah al-haqaiq yaitu himpunan dari

itu maknanya sama dengan
seluruh esensi ketuhanan dan alam
semesta (Al-Hakim 1981).

Setelah melihat pemaparan di atas,
dapat ditarik sebuah konklusi bahwa
penafsir dalam hal ini telah membawa
penafsirannya masuk ke dalam sisi
esoterik. Lebih dari itu, penafsir juga
memasukkan terminologi filsafat dalam
penafsirannya yang hal ini memberikan
kuat bahwa

epistemologi dari penafsirannya tersebut

indikasi bangunan

berdiri diatas nalar filosofis.

. Pertemuan Nabi Musa dan Nabi Khidir

Terdapat empat ayat yang
mengisahkan tentang pertemuan Nabi
Musa dengan Nabi Khidir, yakni dimulai
dari ayat 66 sampai dengan ayat 70. Berikut
ini adalah ayat-ayat yang berkaitan dengan

peristiwa tersebut:

G bl 331 )) el s (el Ja) 1alsds
ot i (1 aa e gabaiad ( @lif) Juasll )
paal A ginall Gileally Ll saY) e alhaa
Gk N e ol clisialy s
Al e G 5) AL e 138 5 0, 50
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Hatimi 20006)

Dalam penafsiran di atas, penafsir
menjelaskan tentang pertemuan antara
kalbu dengan akal suci. Setelah terjadi
pergolakan batin antara kalbu dan nafsu
akhirnya kalbu menemukan majma’ al-
bah}rain dan bertemu dengan akal suci di
tempat tersebut sebagaimana yang telah
oleh  Allah
Kemudian kalbu mengutarakan maksud

dijanjikan sebelumnya.
tujuannya kepada akal suci bahwa ia ingin
menuju maqgam kamal, oleh karenanya ia
memohon  bimbinganya  agar  bisa
mencapai maqam tersebut. Pada mulanya,
permohonan ini ditolak oleh akal suci
karena ia tahu bahwa kalbu pada saat itu
masih ter-fAfjab oleh tubuh. Namun, karena
kebulatan tekad dan keteguhan kalbu
untuk menuju ke magam kamal, akhirnya
akal suci mengabulkan permintaannya
tetapi dengan beberapa syarat yaitu
mengisi perjalanan ruhaniah ini dengan
saleh, akhlag,

mujahadah, dan tidak boleh bertanya

amal-amal riyadah,
apapun tentang peristiwa-peristiwa absurd
yang akan ditemuinya pada saat melakukan
petjalanan ini, sampai tiba waktunya akan
diceritakan sendiri oleh akal suci.

Dari
menemukan penafsiran yang lazim dalam

uraian di  atas, penulis

dunia sufistik. Dalam artian penafsir
memasukkan istilah-istilah sufistik yang
banyak dipakai oleh para sufi dari kalangan
sufi ‘amali (praktisi sufi). Adapun istilah-
istilah adalah:
terminologi Afjab. Dalam terminologi sufi,

tersebut Pertama,
hijab bermakna suatu gambaran yang
bersifat duniawi yang berada dalam hati
yang dapat menghalangi tersingkapnya
(Al-Qasyani

realitas-realitas ketuhanan

1992).

Kedua, terminologi riyadah. Riyadah
adalah istilah dalam dunia sufisme yang
bermakna menjernihkan jiwa dari perangai
buruk dan yang
kemudian mengisinya dengan akhlak yang

kebiasaan tercela,

terpuji dan keutamaan-keutaman (Al-
Qasyani 1992). Ketiga, terminologi akhlaq.
Akhlaq adalah pos-pos (manazil) yang
harus dilalui oleh orang-orang yang sedang
berjalan menuju Allah (salik). Pos-pos
tersebut jumlahnya ada sepuluh yaitu
sabar, ridho, syukur, mempunyai sifat malu
(haya’),
rendah hati, betjiwa muda (al-futuwwab),

jujur, mengalah, berkarakter,

berlapang dada  (Al-Qasyani  1992).
Keempat, terminologi mujahadah.
Mujahadah  secara  etimologi  adalah

berperang (al-muharabah), adapun secara
terminologi adalah memerangi nafsu yang
selalu mengajak kepada keburukan (al-nafs
al-ammarah bi al-su’) dengan cara
membebaninya dengan sesuatu perbuatan
atau ritual yang dibenarkan oleh syariat
sehingga membuatnya menjadi tak berdaya

(Al-Qasyani 1992).
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3. Nabi Musa Menuntut Ilmu kepada Nabi (tubuh) tanpa menjelaskan korelasi makna

Khidir

Ada tujuh ayat yang memuat kisah
perjalanan Nabi Musa dalam menuntut
ilmu kepada Nabi Khidir, yakni dimulai
dari ayat 71 sampai dengan ayat 77. Berikut
ini adalah ayat-ayat yang berkaitan dengan
peristiwa tersebut:

G AL pad) e b (LS 13) i Lilkaild)
a3 (b il allall ) A0 gaall elliall Al M
alll Lol osl (LR dll ) Laudl g
E du‘ é}i) L@.AlSAi LJ:..'A‘} (:L’.H\ d,-.\mj
sl (Ll sl AT J8) Lelasls Leallss
8 e (A Aalal) 5 Al el (5 58 (5l gl oS
SN 135 (1) Ut i ) Sllgs sl o
el Qi Jaa g Ltlday Guiill ) sedla oo 3 ke
pae s byl 3 Baghall gl s (e el

(Al-Hatimi 2006)G siall; de L)

Episode ketiga dari kisah ini adalah
proses menuntut imu atau proses
perjalanan spiritual kalbu bersama akal
suci, setelah kalbu sepakat terhadap
sesuatu yang telah disyaratkan oleh akal
suci maka akhirnya kalbu melakukan
perjalanan spiritual di bawah bimbingan
akal suci untuk menuju maqgam kamal. Ada
tiga peristiwa absurd dalam perjalanan
ruhaniah ini dan ketiganya merupakan
metode pembelajaran yang dilakukan oleh
akal suci kepada kalbu untuk mencapai
maqgam kamal.

Adapun ayat di atas merupakan kisah
pertama yang menceritakan tentang proses
pembelajaran yang dilakukan oleh akal suci
kepada kalbu. Menurut penafsir, ayat
tersebut menjelaskan bahwa tahapan
pertama untuk menuju magam kamal
adalah ketika tubuh telah sampai pada level
riyadah maka ia telah siap untuk dinaiki
sebagai kendaran untuk ber- ‘ubudiyyah
kepada Allah.

Dalam penafsiran di atas, kata safinah
(perahu) ditafsirkan menjadi  al-badan

antara yang zahir dan batin. Senada dengan
safinah, penafsir dalam hal ini juga
menafsirkan secara esoterik terhadap ayat
“kharaqaha’ yang secara literal artinya
adalah: “lalu khidir melubanginya”, yakni
melubangi perahu. Namun, oleh penafsir
ayat tersebut ditafsirkan bahwa yang
dimaksud dengan melubangi perahu
adalah proses melemahkan tubuh dengan
jalan riyadah, menyedikitkan makanan, dan
merusak metabolisme tubuh. Melihat
kedua penafsiran tersebut bisa ditarik
benang merahnya bahwa keduanya
ditafsirkan secara arbiter oleh penafsir.
Dalam artian, penafsiran tersebut murni
jjtihad  penafsir guna  memberikan
pemaknaan alternatif atas kata safinah dan
kharagaha tersebut secara esoterik.

Disamping  itu, penulis  juga
menemukan dua istilah filsafat dalam
penafsiran di atas: Pertama, adalah istilah
al-hayuli. Hayuli atau dalam bahasa Inggris
disebut dengan Ayl adalah serapan dari
bahasa Yunani /Jylas yang bermakna
substansi. Secara istilah adalah substansi
yang berada dalam tubuh yang dapat
menerima hal-hal yang aksidental (Al-
Jurjani, n.d.). Dalam kamus filsafat, Aayuli
atau hyle diterjemahkan sebagai materi atau
hal-hal yang bersifat material. Menurut
Aristoteles, 4y/e agar menjadi sebuah benda
harus membutuhkan sebuah bentuk (for)
(Blackburn  2013). Hal senada juga
dijelaskan oleh Ibnu Sina, bahwa hayuli
adalah substansi (jauhar) yang memiliki
daya kekuatan dan dapat menerima bentuk
fisik namun ia sendiri tak berbentuk (Saliba
1982).

Penafsir memunculkan istilah tersebut
untuk menjelaskan dan menggambarkan
bahwa proses ‘wbudiyyah dan riyadah
dalam rangka pembelajaran menuju
maqam kamal ini seluruhnya dilakukan di
suatu tempat yang merupakan substansi
dari tubuh, yaitu Aayuli Adapun yang

Jurnal limiah Mahasiswa Raushan Fikr Vol. 10, No. 1 Januati-Juni 2021

pg. 25



Muhammad Faizin, Hermeneutika Sufistik-Filosofis. ..
DOT: https://doi.org/10.24090/jimtf.v10i1.4637

dimaksud dengan ‘ubudiyyah di sini adalah
terminologi sufistiknya Ibnu ‘Arabi. Ibnu
‘Arabi membedakan antara ‘ubudiyyah dan
‘ubudah. ‘Ubudiyyah adalah memunculkan
sikap fakir (sikap sangat butuh) dan
kehinaan dari dalam diri seorang hamba
tanpa memandang atau menghubungkanya
kepada Tuanya (Allah SWT). Sedangkan
‘ubudah adalah memunculkan kedua sikap
tersebut  seraya  memandang  atau
menghubungkanya kepada Tuanya, yakni
Allah SWT. Menurut Ibnu ‘Arabi, ‘ubudah
levelnya lebih tinggi daripada ‘ubudiyyah
(Al-Hakim 1981).

Kedua, adalah istilah al-quwa al-
hayawaniyyah wa al-nabatiyyah (daya
hewani dan daya vegetatif). Istilah ini
digunakan oleh penafsir untuk
menjelaskan responya Nabi Musa ketika
melihat Nabi Khidir melubangi perahu.
Nabi  Musa  berkata  “Akharaqtaha
litughriqa ahlaha ?” yang artinya adalah
"Mengapa kamu melubangi perahu itu
akibatnya menenggelamkan
penumpangnyar”. Secara eksoterik, yang
dimaksud dengan ahlaha adalah ahla hazihi
al-safinah (pemilik perahu ini) sebagaimana
yang dijelaskan oleh al-Razi (Al-Razi
1981). Namun, menurut penafsir yang
dimaksud  menenggelamkan  pemilik
perahu (penumpang) adalah merusak daya
hewani dan vegetatif (al-quwa al-
hayawaniyyah wa al-nabatiyyah) yang
bersemayam di dalam samudera Aayuli .

Perlu diketahui bahwa terminologi a/-
quwa al-hayawaniyyah wa al-nabatiyyah
yang diterjemahkan sebagai daya vegetatif
dan daya hewani ini adalah  konsep
filsafatnya Ibnu Sina ketika membicarakan
tentang jiwa manusia. Secara garis besar,
Ibnu Sina membagi jiwa menjadi dua
bagian yaitu fisika dan metafisika. Fisika
ialah membicarakan tentang jiwa tumbuh-
tumbuhan, hewan dan manusia sedangkan
metafisika membicarakan masalah wujud
jiwa, hakekat jiwa, hubungan jiwa dengan

kamu

jasad, dan kekekalan jiwa. Namun, penulis
di sini hanya akan membahas bagian yang
pertama yakni fisika, karena dalam jiwa
fisika tersebut konsep al-quwa al-
hayawaniyyah wa al-nabatiyyah dijelaskan.
Menurut Ibnu Sina, dalam jiwa manusia itu
terdapat tiga daya (Zar 2004):

1) Daya vegetatif (al-quwa al-nabatiyyah),

yakni daya makan, tumbuh, dan
berkembang biak.

2) Daya hewani (al-quwa al-
hayawaniyyah), yakni gerak (al-

mutaharrikat) dan menangkap (al-

mudrikat). Kemudian daya menangkap

ini terbagi lagi menjadi dua bagian:

a) Menangkap dari luar (al-mudrikat
min al-kharij) panca indra.

b) Menangkap dari dalam (al-
mudrikat min al-dakhil) dengan
indra-indra batin (yang terdiri atas
lima indera:

(1) Indera bersama (al-hiss al-
musytarak), yaitu menerima
segala apa yang  ditangkap
oleh indra luar.

(2) Indra al-khayyal, yaitu indera
yang menyimpan segala yang
diterima indera bersama.

(3) Imajinasi  (al-mutakhayyilat),
yaitu indera yang menyusun
apa yang disimpan dalam a/-
khayyal.

(4) Indra wabmiyyah, yaitu indra
yang dapat menangkap hal-hal
abstrak yang terlepas dari
materinya, seperti keharusan
lari  bagi kambing ketika
melihat serigala.

(5) Indera pemeliharaan
(rekoleksi), yaitu indera yang
menyimpan hal-hal abstrak
yang diterima oleh indra
estimasi.

3) Daya insani, disebut juga dengan al-
naf$ al-natiqah, mempunyai dua daya:
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praktis dan teoritis. Daya praktis
hubunganya dengan jasad, sedangkan
daya teoritis hubunganya dengan hal-
hal abstrak. Daya teoritis ini dibagi
menjadi empat tingkatan yaitu akal
materil, akal malakah, akal aktual, dan
akal mustafad. Adapun penjelasan dari
keempat akal tersebut sudah penulis
bahas ketika menjelaskan tentang akal
suci di atas.

Pada akhirnya, setelah melihat proses
pembelajaran yang diluar akal sehat ini
maka kalbu tidak terima kemudian
bertanya tentang maksud dan tujuan dari
semua ini kepada akal suci. Sebab, menurut
kalbu peristiwa ini bertentangan dengan
akal sehat karena tubuh yang sehat dan
normal kenapa harus dilemahkan hingga
tak berdaya. Keresahan ini adalah
merupakan bentuk intervensi nafsu serta
keberpihakan kalbu terhadap tubuh dan
adanya rasa bosan yang muncul dari kalbu
karena terhalangya keberuntungan pada
saat riya>dyah, dan ketiadaan gana>'ab
terthadap hak-hak yang telah diperoleh.
Kemudian oleh Nabi Khidir (al-‘agl al-
qudsi>) keresahan tersebut dijawab dengan
ayat selanjutnya yaitu:

>0 4l (a2 @-‘am o el Jai Q)
(Al-Hatimi 2006)<l3 (e (s 8} (585

Perkataan ini merupakan teguran akal suci
kepada kalbu dan pengingat akan syarat
yang telah dikemukakan sebelumnya
bahwa untuk mecapai maga>m kama>/
sungguhlah sangat berat, ia tak akan
mampu bersabar menjalanai semua ini.
Karena utuk su#u>k menuju maqga>m
kama>/ dibutuhkan tekad yang lebih kuat
dari sebelumnya. Dalam penafsiran di atas
terdapat kata s#/u>k yang hal ini lazim
digunakan dalam dunia susfisme dari

kalangan s}u>fi> ‘amali>. Sulu>fk adalah
terminologi sufi yang menunjuk suatu
tahapan untuk menaiki fase ruhaniah di sisi
Allah baik secara zahir maupun batin (Al-
Qasyani  1992). Kemudian, setelah
mendapatkan teguran tersebut maka Nabi
Musa (kalbu) berkata di dalam ayat

selanjutnya yang berbunyi:

plia 8o lie] co Al ) (Camad Loy 33255 Y JUB)
(Al-Hatimi 2006).4x s} (paill

Dalam uraian di atas penafsir memberikan
sebuah penafsiran yang esoterik bahwa
perkataan yang muncul dari kalbu tersebut
muncul ketika masih berada di level a/-nafs
al-lawwa>mah. Adapun pengertian al-nafs
al-lawwa>mah adalah nafsu yang telah
tersinari oleh cahaya kalbu sejauh ia
menyadari akan kelalaianya, schingga
ketika ~ muncul  darinya  keburukan
berdasarkan sifat aslinya yang gelap maka
ia akan segera mencelanya dan bertaubat
(Al-Jurjani, n.d.). Namun, penafsir di sini
tidak memberikan penjelasan lanjut terkait
sumber panfsiran maupun korelasi antara
makna zahir dan batinnya. Hal ini
menandakan bahwa penafsiran tersebut

sudah masuk ke ranah z#ha>di>.

Leslay jedai Al udill s (LaDe Ll i Lalhaild)
ALl Al o gl 3okl s Qldll Caaa
(S L i) claall il g 5 sl 5 Cauzasl)
(& 8 ally 5ol e Q) giadl al ie
N (s o il ) 5 sy wals ST
O LS5 el yiely cadlly )8 5 ldie) oAl
(Al-Hatimi 2006)%« s} (il ¢ S ie il hl)

Setelah proses pembelajaran yag pertama
selesai, kemudian keduanya melanjutkan
perjalanan untuk proses pembelajaran
yang kedua. Ayat di atas merupakan kisah
tentang proses pembelajaran tersebut.
Pembelajaran yang kedua tersebut adalah
persitiwa pembunuhan terhadap seorang
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anak yang dilakukan oleh Nab Khidir.
Akan tetapi, dalam Tafisr Ibn ‘Arabi, kisah
tersebut ditafsirkan secara esoterik. Dalam
artian peristiwa pembunuhan tersebut
dimaknai secara kiasan atau simbolis
karena oleh penafsir kata ghulam (seorang
anak) ditafsirkan sebagai a/nafs (nafsu)
yang banyak memerintahkan kepada
keburukan (al-nafs al-ammarah) sehingga
hal ini mengakibatkan kalbu menjadi ter-
hijab. Oleh sebab itu, nafsu tersebut
akhirnya dibunuh oleh akal suci dengan
cara meredamkan amarah (gadab),
syahwat (syahwat) , dan sifat-sifat (buruk)
lainya yang menempel di dalam nafsu.
Melihat “pembunuhan” ini, kemudian
kalbu interupsi kepada akal suci dengan
berkata:
yang artinya adalah “Mengapa kamu
membunuh jiwa yang bersih?”. Menurut
penafsir, interupsi ini muncul sebagai
bentuk empati dari kalbu (ga/b) karena
kecintaanya kepada nafsu. Mendengar
interupsi  tersebut maka akal suci
menegurnya dan akhirnya kalbu meminta
maaf atas kejadian ini dan berjanji jika
terulang kembali maka ia siap untuk

mengakhiri perjalanan ruhaniah ini.

aqataltaha nafsan zakiyyatan?”

Dalam penafsiran ini muncul istilah-istilah
yang lazim digunakan dalam dunia sufsime
yaitu al-naf$ al-ammarah, al-ghadab, dan al-
syahwat. Secara terminologis al-nafs al-
ammarah adalah nafsu yang condong
kepada tabiat badani, selalu
memerintahkan untuk bersenang-senang,
menuruti syahwat, dan menarik kalbu
menuju kerendahan ruhaniah. Ia adalah
tempat kejelekan, dan tempat munculnya
akhlak dan perbuatan buruk (Al-Qasyani
1992). Adapun ghadab adalah suatu
perubahan  yang  diakibatkan  oleh
mendidihnya darah dalam hati, sedangkan
syahwat adalah gerakan jiwa yang
menginginkan suatu kesenangan (Al
Jurjani, n.d.).

¢ dnad) (gl aa (A8 dal Ll 1Y) s alkails)
¢ ot Slag )l olall Qlla ga agie Lealadaivl g
LS ae e AN el £1 58S agiland 50 g
Jib Laa gandal ()5 Las sy O sl Lail 5 430 5l
DY) (e pgdd (e OIS N Laaclie oY el
Cojlaall s LB ddleadl Sldaill Al
OIS LS agla i can (e Y dguad) el 5 2y
Gy Al W) J8, diad) 6o Jd
2 V) LB Y o cbaae Y @llld e dmile (ul sall g
J\A_;l\}_\jj&n\ &Y@»}AJGLAS?AJMJa@»@
e Ll Al il g (Ol o 3 )
SokY) pedill J8 ey cias LY sl Lie
ASaie e alaalls @jlal byl Leises
O b llgd ClS Lgdniza 3Gl g clgial ) 5 Lgadly
lehaad lal) aialfly  pabaslyl 0L s
dqalail) 3 g8l i dluand) Jiliaal) g AuslAl) CYLSIL
Jsis Bl (e Ll alie Jiliadll cadd i
(oal ade caasy cas ) il ade e
Sy Yl gy okl V0l
adal 13y edzaly ) Jlanind g Jiladl) loasl

(Al-Hatimi 2006):4] s&

Ayat di atas merupakan kisah terakhir
tentang  proses  pembelajaran  yang
dilakukan oleh akal suci (Nabi Khidir)
kepada kalbu (Nabi Musa). Dalam ayat ini,
dikisahkan bahwa perjalanan terakhir dari
proses  pembelajaran  ini  adalah
bertemunya akal suci dan kalbu dengan
penduduk suatu negeri (ahla garyah) guna
meminta suatu jamuan makanan (7stit ‘am).
Dalam hal ini, penafsir menafsirkan kata
ahla garyah dan istit’am secara esoterik.
Oleh penafsir, ahla qaryah ditafsirkan
sebagal al-quwa al-badaniyyah yang artinya
adalah kekuatan-kekuatan fisik sedangkan
istit’am ditafsirkan menjadi talab al-ghida’
al-ruhani  yang artinya adalah meminta
jamuan makanan yang bersifat ruhani.
Diharapakan dengan perantara jamuan
yang bersifat ruhaniah ini  mampu
mencabut seluruh pengetahuan yang
dihasilkan dari panca inderanya yang
bersifat parsial. Namun, permintaan ini
ditolak oleh ahla garyah karena menurut
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mereka pada saat ini, -yakni setelah
melewati fase melubangi perahu (khirq al-
safinah) yang oleh penafsir ditafsirkan
sebagi proses melemahkan tubuh dengan
jalan riyadah dan fase membunuh seorang
anak (qat! al-ghulam) yang ditafsirkan
sebagai proses mematikan nafsu amarah
yang menjadi penghalang (hijab) bagi kalbu
- makanan mereka berdua levelnya lebih
tingei dari mereka yaitu berupa cahaya

kesucian, penyingkapan-penyingkapan
(tajallivat)’ dari sifat keindahan dan
keagungan Tuhan, pengetahuan-
pengetahuan tentang ketuhanan, dan
makna-makna yang tersembunyi

(enigmatik).

Setelah adanya penolakan dari abla
qaryah kemudian keduanya mendapati di
dalam ahla qgaryah tersebut dinding yang
hampir roboh. Oleh penafsir dinding yang
hampir roboh tersebut ditafsirkan secara
esoterik menjadi al-nafs al-mutmainnah.
Adapun definisi a/-nafs al-mutmainnah
adalah nafsu yang telah diterangi secara
sempurna oleh kalbu sehingga terlepas
dari sifat-sifat tercela dan digantikannya
dengan sifat-sifat terpuji (Al-Jurjani, n.d.).
Menurut penafsir, diserupakannya al-nafs
al-mutmainnah dengan dinding karena hal
ini terjadi setelah mematikan al-nafs al-
ammarah dengan riyadah, sehingga nafsu
tersebut seakan-akan seperti benda mati
yang tidak bisa bergerak dengan sendirinya
maupun kehendaknya. Bahkan saking
tidak berdayanya, nafsu tersebut hampir
binasa. Adapun usaha untuk menegakkan
dinding (igamah al-jidar) oleh penafsir
dimaknai sebagai proses penggantian al-
nafs al-mutmainnah dengan watak yang
sempurna (al-kamalat al-khulugiyyah) dan

U Tajalli berasal dari kata tajalla yang berarti
tampak, terbuka dan menjadi terang. Dalam dunia
Islam tradisional, mempelai putri dijadikan tetap
terkerudung dari suaminya hingga malam perkawinan.
Lalu datanglah saat jilwah (penyingkapan kerudung

mengisinya dengan sifat-sifat yang terpuji
sechingga mampu mengalahkan sifat-sifat
nafsu yang tercela (al-razail).

Proses pembelajaran yang ketiga ini
akhirnya berakhir ketika kalbu berkata
kepada akal suci: “Lau syi’ta lattakhazta
‘alaihi ajra” yang artinya adalah: “Jikalau
kamu mau, niscaya kamu mengambil upah
untuk itu". Menurut penafsir, perkataan
yang muncul dari kalbu ini merupakan
bentuk dari talwin. Bentuk dari talwin
tersebut adalah berupa permintaan upah
dan pahala karena telah ~mencapai
keutamaan-keutamaan dan riyadah. Perlu
dietahui bahwa ta/win adalah fase seorang
hamba dalam mencari keistikamahan.
Artinya, dalam fase ini ruhaniah seorang
hamba  mengalami instabilitas.  Ia
mengalami perpindahan dari Aal yang satu
menuju ke Aal yang lain (Al-Hakim 1981).
Namun dalam konteks ini, ta/win yang
muncul ialah dari kalbu, bukan dari nafsu,
karena sebagaimana telah diketahui bahwa
pada fase ini nafsu telah “dibunuh” dengan
cara riyadah, dll. Oleh karena yang muncul
tersebut  berupa talwin qalbi maka
kemudian dijawab oleh Khidir (akal suci)
dengan ayat selanjutnya yang berisi tentang
perpisahan antara keduanya.

4. Perpisahan Nabi Musa dan Nabi Khidir
Terdapat lima ayat yang berkisah
tentang perpisahan Nabi Musa dengan
Nabi Khidir, yakni dimulai dari ayat 78
sampai dengan ayat 82. Berikut ini adalah
ayat-ayat yang berkaitan dengan peristiwa
tersebut:

Al g 13 gl (Glims w38 W)
OB ‘&‘A O Ol Legiliay claliay oalia
AL laall g Al Il el 5 e (b ccllla

mempelai). Dari akar kata yang sama, kita menemukan
kata Tajalli (penampakan diri) yang kemudian diartikan
“Allah memperlihatkan diri-Nya kepada makhluk”.
Jadi  Tajalli adalah cahaya-cahaya gaib yang
ditampakkan dalam kalbu.
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Clia gl LJLZSS\}Q\.;;UC)L}AJ}AMU
Lnll Jlea) A gl e () 555 ¢l
2l saail)l Jo LdY) clially Galas Y
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el @l 8ol | jSh ate @ll dhaal s ade J)gadl (e
‘é..]bml\ J sl el 13) _))A‘Y\ oda d.\ﬁj\.fu ‘ﬂ.\.u\j
bl 5 (Al-Hatimi 20006)

Pada ayat sebelumnya dijelaskan
mengenai kecerobohan kalbu untuk yang
kesekian kalinya yaitu perkataan kalbu
kepada akal suci yang menganjurkan
meminta upah atau pahala kepada ahla
qaryah atas jerth payah vyang telah
dilakukan  pada  saat riyadah dan
mujahadah. Selanjutnya, ayat di atas ini
adalah jawaban dari akal suci kepada kalbu
bahwa perjalanan ruhaniah ini harus di
akhiri, akal suci berkata: “Haza firaqun
baini wa bainik”. Oleh penafsir, ayat ini
ditafsirkan  secara  esoterik  sebagai
perpisahan yang bersifat ruhaniah, dalam
artian ini adalah perpisahan antara maqgam-
ku dengan magam-mu dan antara fhal-ku
dengan hal-mu, karena menurut akal suci,
struktur nafsu yang telah di myad}ahi dan
dihiasi dengan akhlak terpuji tidak
didasarkan atas pahala dan upah. Apabila
masih didasarkan atas pahala dan upah
maka tidak bisa disebut dengan keutamaan
(fadail) dan kesempurnaan (kamalat)
karena keutamaan itu dibangun di atas
akhlak ilahiah. Artinya perbuatan apapun
yang muncul dari orang yang memiliki
keutamaan (fadilah) itu tidak ada tujuan
lain  kecuali Allah. Adapun  suatu
perbuatan yang tujuanya selain Allah itu
adalah fijab dan perangai buruk bukan
fadilah, karena tujuan inti dari perjalan

ruhaniah ini adalah menghilangkan Afjab,
tersingkapnya penghalang yang menutupi
sifat-sifat nafsu, dan sampai pada alam
cahaya sehingga mampu menyelami
pengetahuan-pengetahuan gaib. Perjalanan
ini tidak hanya berhenti sampai disini,
tetapl sampai pada level menghayati sifat-
sifat ketuhanan dan bahkan mampu
mengenali Allah (fahaqquq billah) setelah
mencapai fana’. Jadi, tujuan inti bukanlah
mendapatkan pahala sebagaimana yang
disangkakan oleh kalbu.

Setelah mengungkapkan kata
perpisahan tersebut, kemudian akal suci
berkata kepada kalbu:  “Saunabbiuka
bita’'wili ma lam tastati’ ‘alaihi sabra’.
Dalam ayat ini, penafsit memberikan
keterangan bahwa seluruh kejadian yang
tidak masuk akal yang menjadikan kalbu
menjadi tidak sabar ketika menempuh
perjalanan ruhaniah bersama akal suci akan
dijelaskan pada saat nafsu dan kekuatan
fisik sudah menjadi tenang dan stabil. Hal
ini sebagaimana yang dikatakan oleh
Penafsir:

Ketika nafsu dan kekuatan fisik
tersebut telah menjadi tenang dan stabil
maka kamu akan sanggup menerima
pengetahuan-pengetahuan  gaib  yang
sebelumnya aku larang untuk bertanya
tentangnya sampai sendiri
menerangkannya kepadamu. Aku akan
menerangkan dan menceritakan kepadamu
tentang takwil dari semua kejadian ini
ketika kamu telah siap untuk menerima
makna-makna yang tersembunyi dan
pengetahuan-pengetahuan gaib.

aku

(ol sed) s b (OShaal CailSE gl W)
silly soallall Gl e dpadl sl gl
Lo s al al (pSlsa Walass Lol Alill dpaplall
ot Gl dailas (e gy ol Gl 5l g Y3
S A gall 65l JlS ale iy 5 & sl
el s e agie ded 353) Bode | lS Al
5Ll Gl pall ) 5080 @llig e pad) b o sleay
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Ayat di atas ini merupakan penjelasan
pertama dari akal suci tentang peristiwa-
peristiwa absurd yang dialami saat
melakukan perjalanan ruhaniah bersama
kalbu. Peristiwa tersebut adalah ketika akal
suci melubangi perahu. Akal suci berkata:

“Amma al-safinatu fakanat [i masakina”

yang artinya adalah: “Adapun bahtera itu
adalah kepunyaan orang-orang miskin”.
Oleh penafsir kata masakin dalam ayat
tersebut ditafsirkan sebagai kekuatan fisik
yang berupa panca indera dan daya alamiah
yang bersifat tumbuh-tumbuhan yang
bersemayam di samudera Aayuli. Padahal
secara harafiah masakin bermakna orang-
orang miskin. Al-Razi dalam tafsirnya juga
menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan
masakin  adalah  “agwam  mufhtajina
muta’ayyisyina fi al-bahri’, artinya adalah
“suatu kaum  yang  kehidupanya
bergantung kepada hasil laut” (Al-Razi
1981). Namun, dalam hal ini penafsir
menjelaskan  secara  esoterik  bahwa
alasanya dinamakan masakin karena
lamanya kekuatan fisik yang berupa panca
indera dan daya alamiah yang bersifat
tumbuh-tumbuhan tersebut mendiami dan
menetap di unsur tanah yang melekat di
dalam  tubuh.  Sehingga  hal ini
menyebabkan kedua unsur tersebut tidak
sanggup untuk menghalangi kalbu dari
keenggananya untuk menjalani suluk, dan
juga tidak adanya kemampuan untuk
menguasai  kalbu tersebut. Menurut
penafsir jumlah masakin (orang-orang
miskin) tersebut adalah sepuluh. Lima
diantara mereka adalah orang-orang yang
mengalami gangguan fisik atau lumpuh
sedangkan lima yang lain adalah orang-
orang yang berprofesi sebagai nelayan. Itu

semua adalah gambaran dari panca indera
yang zahir dan batin.

Setelah menafsirkan kata masakin
kemudian penafsir menjelaskan maksud
dari ayat “fa aradtu an a’ibaha’ yang artinya
adalah “Dan aku bertujuan merusakkan
bahtera itu”. Menurut penafsir, yang
dimaksud dengan merusak dalam ayat
tersebut adalah riyadah. Dalam artian,
dengan cara riyadah tersebut diharapkan
mampu menjaga masakin (kekuatan fisik
yang berupa panca indera dan daya alamiah
yang bersifat tumbuh-tumbuhan) dari
seorang malik (raja) yang oleh penafsir
ditafsirkan sebagai nafsu amarah agar tidak
dijadikan sebagai pelayan hawa nafsunya.

zsol L ol (ol sl lSé 2D Wi )
sl Ga e (Oiede) Awilesall dapblly
Al Y Leglliial s il el Gl & Laaslasy
) (Logia_n o Lindiad) Lagia i) 311 Lal Legiled)
25ed die YL o ) el Lagle (Uliads) Logadiy
AS o) dnsina o gun g 48 sias Lagandd (1S 5) 5
Jhys Legins laa el lagle audd Claaly
e pn o ) Akl el Leglyy LS (58
;;_A;‘JJM(L‘&JQ}TJ) ;ufsjz)t@_b;%i 3l
S5 clagd @il Gl s sl e il LS
¥l 2l oo VLl pall O 6SH () H ey ARS
Laay ol €y QN5 5 ) e S i
Ailaad 23 5 Lagd casl (Al-Hatimi 20006)

Setelah membeberkan rahasia di balik
peristiwa ruhaniah pertama yang berupa
melubangi perahu, kemudian akal suci
menjelaskan maksud dibalik peristiwa yang
kedua, yakni perihal membunuh seorang
anak (ghulam). Sebagaimana yang telah
dijelaskan pada penafsiran sebelumnya
bahwa vyang dimaksud ghulam dalam
penafsiran ini adalah nafsu amarah.
Adapun ayat di atas ini merupakan
penjelasan tentang rahasia dibalik peristiwa
tersebut. Akal suci menjelaskan bahwa
kedua orangtua dari seorang anak (ghulam)
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tersebut adalah orang-orang yang beriman
kepada Allah. Akal suci berkata: “wa amma
al-ghulamu fakana abawahu mu’minina’.
Namun, menarik disimak bahwa dalam
ayat ini kata abawahu yang secara literal
maknanya adalah kedua orangtua tetapi
oleh penafsir ditafsirkan secara esoterik
menjadi ruh dan karakter tubuh (a/-ruft wa
al-tabiah al-jasmaniyyah) yang secara fitrah

keduanya telah beriman kepada Allah.
Atas dasar keimanan inilah akal suci
kemudian membunuh anak tersebut

dengan alasan khawatir anak tersebut
mendorong ruh dan karakter tubuh
tersebut berbuat kesesatan (fughyanan)
dan kekufuran (kufran). Terkait dengan
kedua kata tersebut, yakni fughyanan dan
kufran, penafsir juga menjelasakannya
secara esoterik. Menurut penafsir yang
dimaksud dengan fughyanan adalah
kemunculan ghulam yakni nafsu amarah
dengan membawa sifat egosentrisme
(anaiyyah) tatkala ~menyaksikan ruh.
Adapun yang dimaksud dengan kufran
adalah mengingkari nikmat yang telah
diberikan oleh keduanya dengan cara
mendurhakainya, berlaku buruk
kepadanya atau dengan cara meng-/hijab
keduanya agar agamanya rusak schingga
penghambaan (“ubudiyyah) mereka berdua
kepada Allah menjadi rusak.

Selanjutnya dalam ayat 81 dijelasakan
alasan mengapa akal suci “membunuh”
nafsu amarah tersebut. Diterangkan oleh
penafsir bahwa tujuan pembunuhan nafsu
amarah dengan jalan riyadah tersebut
adalah agar Allah menggantinya dengan
nafsu yang lebih suci dan murni yaitu nafsu
mutmainnah. Alasan diganti dengan nafsu
mutaminnah  adalah  karena  nafsu
mutmainnah itu lebih dalam kasih
sayangnya kepada ruh dan tubuh, lebih
bermanfaat untuk keduanya, dan lebih
banyak rasa simpatinya. Kemudian
penafsir juga memberikan penafsiran lain
terkait dengan kedua orang tua (abawahu).

Menurutnya yang dimaksud dengan kedua
orang tua tersebut bisa berupa kakek
maupun bapak. Ini adalah bentuk kinayah
atau perumpamaan dari ruh dan kalbu.
Sebab, rasa kasih sayang dan simpati yang
mendalam itu lebih tepat jika disandarkan
kepada keduanya.

(laadd) (3 Cpafly (padlal IS8 laall L)
gl 0o Oiindaial) dleal) g kel (pililall g
Al ) gl die Lagalata Gl = 55 o8 (2
48 pmall 3 1l (Lagd JiS aind (IS 5) ) Aipae b
glaial Gy Qldl dia 8 legy V) Jani Y Al
8 5 JuasSll i 5 Jadlly 48 Sl jad) 5 SLISH aes
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Dalam ayat 82 ini dijelaskan tentang
pengungkapan rahasia dibalik peristiwa
ruhaniah yang terakhir yaitu tentang
penegakan dinding yang hampir roboh.
Secara literal, dalam ayat tersebut
dijelaskan bahwa dinding yang hampir
roboh itu adalah miliknya dua orang anak
yatim sebagaimana yang diungkapkan
dalam ayat: “wa amma al-jidaru fakana
lighulamaini yatimaini”. Tetapi, dalam ayat
ini penafsir memberikan penjelasan bahwa
yang dimaksud dengan dua orang anak
yatim tersebut adalah akal teoritis dan akal
praktis yang terpisah dari orang tuanya,
yakni rufi al-quds (malaikat Jibril) (Al-
Hakim 1981). Alasan keterpisahannya
tersebut adalah karena keduanya terhalang
(ter-hijab) oleh tubuh atau karena kalbunya
(qalb) telah mati disebabkan nafsu yang
telah menguasai tubuh.

Menarik  disimak bahwa dalam
penafsiran di atas muncul istilah filsafat
yaitu akal teroritis dan akal prakris (znzellect
theoretical ~ and  practical). Penafsir
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menggunakan istilah  tersebut untuk
menafsitkan kata ghulamaini yatimaini
yang secara literal bermakna dua orang
anak yatim. Menurut Aristoteles akal
teoritis adalah daya nalar untuk menyerap
seluruh esensi yang bersifat universal.
Sedangkan akal praktis adalah daya nalar
yang terbatas untuk memahami hal-hal
yang partikular. Terkait cara kerja dua akal
tersebut adalah sebagai berikut; jika akal
teoritis adalah daya nalar untuk menyerap
seluruh esensi yang bersifat universal maka
tugas akal praktis adalah memilah dari
esensi yang universal tersebut menjadi
partikular, selanjutnya memilah darinya
antara baik dan buruk yang kemudian
memanifestasikannya dalam suatu
tindakan, yakni menjalankan kebaikan atau
keburukan (Wahbah 2007). Senada dengan
Aristoteles, Al-Farabi juga membagi akal
menjadi dua yaitu akal praktis dan akal
teoritis. Akal praktis adalah daya untuk
menyimpulkan apa yang harus dikerjakan,
sedangkan akal teoritis daya yang
membantu untuk menyempurnakan jiwa
(Syarif 1992). Selanjutnya, akal teoritis ini
dibagi menjadi tiga bagian: Pertama, akal
potensial atau akal fisik akal ini mampu
menangkap bentuk-bentuk dari barang-
barang yang ditangkap oleh panca indera.
Kedua, akal aktual atau akal biasa. Akal ini
dapat menangkap makna-makna dan
konsep belaka. Ketiga, akal mustafad atau
akal yang diperoleh. Akal ini mampu
mengadakan komunikasi dengan Sang
Pencipta.

Setelah menjelaskan bahwa dinding
tersebut adalah miliknya dua orang anak
yatim yang dalam hal ini ditafsirkan sebagai
akal teoritis dan praktis kemudian penafsir
menjelaskan  maksud dari  penagakan
dinding tersebut. Dalam ayatnya dijelaskan
bahwa di bawah dinding tersebut terdapat
sebuah kanzun. Secara harafiah kanzun
adalah harta benda (mal)sebagaimana
yang telah dijelaskan oleh al-Razi dalam

tafsirnya (Al-Razi 1981). Namun, menurut
penafsir yang dimaksud kanzun disini
adalah kanzu al-ma’rifah yakni timbunan
pengetahuan yang pengetahuan tersebut
tidak bisa didapatkan kecuali dengan akal
teoritis dan akal praktis. Hal ini karena ini
karena adanya kemungkinan
berkumpulnya  pengetahuan secara
keseluruhan maupun parsial di dalam
magqgam tersebut ketika sudah masuk fase
kamal. Adapun yang dimaksud ayah yang
saleh dalam ayat ini adalah ruft al-quds,
yakni malaikat Jibril.

SIMPULAN

Berdasarkan analisa terhadap kisah
Nabi Musa dan Nabi Khidir perspektif 7Tafsir
Ibn ‘Arabi penulis menyimpulkan bahwa:
Penafsiran terhadap kisah Nabi Musa dan
Nabi Khidir sebagaimana yang telah
dijelaskan di atas bersifat simbolis. Artinya,
penafsiran ini tidak mengungkapkan fakta
kisahnya, tetapi kisah tersebut dimaknai
sebagai sebuah perlambang atau kiasan
terthadap kisah ruhaniah seseorang untuk
menuju maqgam kamal. Sebagaimana yang
telah penulis jelaskan di atas bahwa magam
kamal merupakan istilah sufisttknya Ibnu
‘Arabi untuk menggambarkan fase ruhaniah
sesorang yang telah mampu merealisasikan
atau men-zafqiq wujud Tuhan sehingga pada
dirinya tercermin nama-nama dan sifat
Tuhan. Orang yang telah mencapai magam ini
dinamakan dengan al-insan al-kamil (manusia
sempurna). Seseorang yang telah masuk ke
dalam fase ini, jiwa dan kalbunya suci, bebas
dari hawa nafsu dan ikatan badaniah sehingga
mampu menyingkap makna dari realitas-
realitas.

Mengacu pada tipologi tafsir sufi yang
dibagi menjadi dua, yakni tafsir sufi isyari dan
nazari, maka secara epistemologis penafsiran
terhadap kisah Nabi Musa dan Nabi Khidir ini
adalah masuk dalam kategori tafsir sufi nazari.
Artinya bangunan Mepistemologi dari tafsir
ini adalah didasarkan atas pilar utama, yaitu
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filsafat. Adapun filsafat sebagai Dbasis
epistemologis maka yang dimaksud adalah
bahwa penafsirannya tersebut bertumpu pada
nalar  filosofis,  yakni  nalar  yang
mengakumulasi teori-teori filsafat yang pada
gilirannya melahirkan himpunan aturan-
aturan dan hukum-hukum berpikir yang
ditentukan dan dipaksakan (secara tidak
sadar) sebagai sebuah episteme (sistem
pengetahuan atau nizam ma’rifi). Hal ini bisa
dilihat dari adanya diskursus filsafat Islam
yang vyang terdapat dalam penafsirannya
seperti: Al-‘Aql al-Qudsi, Al-Hayuli, AlI-Quwa
al-hayawaniyyah wa al-nabatiyyah, dan Al-
‘Agilatain al-nazariyyah wa al-‘amaliyyah.
Sehingga dari episteme ini kemudian lahirlah
corak penafsiran yang bernuansa sufistik-
filosofis.
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